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1  La  bombola  del  gas  sembra  vuota,   le  manopole  della  cucina  sono,   in  aggiunta  e   in
definitiva cessazione di ogni speranza di avere fuoco, ossidate e inutilizzabili. I ragazzi






3  È  dunque  ora  di  rianimare   la  polverosa  cucina   in  muratura  che  ancora  si  apre  sul
cortile, di riaccendere il grande braciere dove arrostire le carni; ora di dimostrare che
cosa   significa   dominare   la   fiamma,   cucinare   a   fuoco   vivo,   mantenere   il   bollore
dell’acqua  e  preparare  un soffritto  di primordine  governando  la legna  scoppiettante;
ora di far rivivere gli ammaestramenti del padre, di rinnovarne la memoria, di vincere,
nell’eterno rifarsi dei gesti, la morte.
4  Il   fuoco,   la   festa,   la   cucina,   la  memoria,   la   vita,   la  morte,   tutti   argomenti   che
sostanziano  i  saggi  raccolti  in  questo  volume  e  le  due  parti  dell’introduzione,  la  mia
dedicata alle mense festive come spazio-tempo di rappresentazione di una dialettica tra
immanenza  e  trascendenza,  tra  “sacro”  e  “profano”,  cui  non  sfuggono   i  più  recenti
percorsi  di  patrimonializzazione,  e  quella  di  Piercarlo  Grimaldi,   l’amico  autentico  e











legna,   tanto  che   tutte   le  volte  che  vedevo  nostra  madre   tirar   fuori  dei soldi  e
contarli   sulla   mano   per   spenderli,   io   tremavo,   tremavo   veramente,   come   se
m’aspettassi di veder cascare la volta dopo che le è stata tolta una pietra. Finì che













accendere  il  lume,  attiene  ad  una  pratica  di  sopravvivenza  che  rinvia  agli  albori  del
fuoco  e  quindi  il  contemporaneo  gesto  appare  più  cogente  allo  strumentale  e  mitico
sostrato  preistorico  che  non  a  quello  che  accade  al  trascorrere  di  qualche  decennio




che,   per   farsi   cucire   da   un   sarto   un   cappotto   che   sostituisse   il   vecchio   oramai
completamente liso, che «si sbrèndola che è un piacere» (2016: 19), passò in rassegna
tutte   le  possibili  strategie  per  ridurre   le  spese  giornaliere  pensando  anche  di  «non




costitutivo   materiale   e   immateriale   della   vita   famigliare.   Nelle   campagne   della
tradizione  la  legna  non  viene  sostituita  dal  carbone,  dal  gas  e  dall’elettricità  se  non
nella seconda parte del Novecento. Questi grandi mutamenti, già entrati via via a far
parte della vita quotidiana della città, predicevano questa trasformazione radicale del




decretato   la  definitiva  fine  del  fuoco  vivo  quale  elemento   indispensabile  per   la  vita
dell’uomo. Cuociamo senza più avere la percezione di cosa accade fisicamente quando
trasformiamo  un  alimento  da  crudo  a  cotto.  Il  fuoco  vivo  per  riscaldarci  ormai  è  un





dal  nostro   orizzonte   di  protezione   e   di   benessere.   Se   all’origine   dell’energia   che
utilizziamo c’è ancora un fuoco che, ad esempio, viaggia con il teleriscaldamento sotto
specie  di  acqua  calda,  noi  non  possediamo  contezza  di  ciò  che  accade  nei  complessi








cultura   (Wrangham   2014)   e   di   congetturare   alcune   considerazioni   sul   futuro   che
aspetta l’uomo all’attesa quanto improvvisa, repentina scomparsa della fiamma viva dal
quotidiano  paesaggio  domestico  e  non   solo.  Si   tratta  evidentemente  di  un  grande




che  già  ha  messo  in  azione  soggettive  e  collettive  soluzioni  anche  placebiche  che  ci
avvisano  di  quanto  questo  problema  sarà  centrale  nell’affettivo  progetto  di  vita  sia
individuale sia collettivo dell’umanità.
   









12  Un  uso,  quello  del   fuoco,  che  diventa  quotidiano  con   la  presenza  di   focolari  verso
quattrocento/trecento mila anni fa ad opera




poteva   trasformare   tratti   di   impenetrabile   boscaglia   in   spazi   in   cui   sarebbe
cresciuta erba alta che si sarebbe popolata di selvaggina. Per di più, una volta che il
fuoco   s’era   spento,   gli   spiriti   intraprendenti   dell’età   della   pietra   potevano
camminare  attraverso   i  resti  fumanti  e  far  raccolta  di  animaletti  abbrustoliti,  di
noci e tuberi (Harari 2017: 22).
13  La  comparsa  del   fuoco  è,  dunque,   fondamentale  scintilla  strumentale  che   illumina,
riscalda e trasforma il crudo in cotto e altrettanto fondamentale scintilla di coscienza,
di costruzione di un originale tornante culturale volto a separare l’allora incombente















14  3. Un   congetturabile   trascorso   delle   origini   che   Claude   Lévi-Strauss  ritrova   e   fa
riaffiorare  nella  ricerca  e  nella   lettura  critica  dei  miti.  Un  percorso  che   lo  porta  a




sul   processo   di   trasformazione   del   cibo.   Allo   stesso   modo   diventa   un   elemento
fondamentale del mondo magico-religioso che l’uomo via via elabora al fine di separare
l’animalità dall’umanità che lo contraddistingue (Buttitta 2002).
15  Il   fuoco   che  va   continuamente   custodito,   accudito,  mantenuto,   creato   e   ri-creato,
diventa un altrettanto importante elemento di evoluzione culturale. Un lungo percorso

















18  Un  mito  che  trascorre   in   fiaba  e  che  ritroviamo  quando  sant’Antonio  abate  scende
all’inferno con il maiale e ruba il fuoco con il suo bastone che 
era  di  ferula,  e   il   legno  di  ferula  ha   il  midollo  spugnoso,  e  se una  scintilla  o  un
carbonchio  c’entra  dentro,  continua  a  bruciare  di  nascosto,  senza  che  di  fuori  si
veda  […].  Appena  fu  fuori  all’aria  del  mondo,  Sant’Antonio  alzò  il  bastone  con  la






La  ferola  possiede  una  proprietà  particolare,  presenta  una  struttura   in  un  certo
senso opposta a quella degli altri alberi. Mentre gli alberi sono secchi all’esterno,
dalla  parte  della  corteccia,  e  umidi  all’interno,  dove  circola   la   linfa,   la   ferola  è
invece umida e verde all’esterno ma completamente secca all’interno. Prometeo si
impossessa  di  un  seme  del  fuoco  di  Zeus,  sperma pyros,  e  lo  nasconde  nell’incavo
della  sua   ferola.  La  pianta  comincia  a  bruciare  all’interno   lungo   tutto   il  gambo
(Vernant 2001: 59).
20  Il fuoco è elemento così fondamentale della vita dell’uomo che permea ogni costruzione
culturale  assumendo  ambivalenti   funzioni,   simbolici   segni  oppositivi:  di  paradiso  e
inferno,   di   purificazione   e   contaminazione,   di   morte   e   vita   sia   materiale   sia
immateriale. Fuoco intimo e universale, spirituale e sostanziale, salvezza e perdizione,
fiamma  di  origine  sacra  e  profana,  natura  celeste  che  l’uomo  può  anche  produrre  e
riprodurre: un patrimonio divino generatore di miti.
21  Nei falò calendariali che ancora si agglutinano simbolicamente nei giorni dei solstizi e
rappresentano   segni  di  morte  e  di  vita  delle   stagioni   che   trascorrono,   si  possono








processo  di   sacralizzazione  del   fuoco   sono   simbolicamente   cogenti   le   candele   che
arredano   la  tavola   imbandita  per   il  pranzo  così  come  avviene  sull’altare  durante   il
pasto divino. 
22  Nell’antichità   il   focolare  domestico  viene   rappresentato  dal   fuoco  così   la  patria   si
riconosce   nella   fiamma   che   illumina   ininterrottamente   la   sacralità   dell’identità
nazionale. Isidoro di Siviglia annota che: «Il focolare fu così chiamato dagli antichi in
quanto in esso colebantur, ossia si coltivavano, il fuoco e la legna» (2014: 659). Il fuoco
che   lo  anima  trasforma   la  materia  e   il  focolare  diventa   il   luogo  topico  della  casa  e
simbolo della conoscenza (Pont-Humbert 1997: 107). Non a caso le veglie notturne dove
il  sapere  orale  e  gestuale  viene  narrato  all’infinito  si  tengono  attorno  nella  stalla  e
attorno al fuoco che accompagna al sonno.
23  Nelle  fiabe  il  fuoco  assume  un  parte  rilevante  dei  racconti  simbolici  e  delle  funzioni
narrative. Diventa rappresentazione metonimica della casa, della cucina dove «brilla il
fuoco», dove Cenerentola lavora accanto alla cenere e alla fiamma. Fuochi infernali e
roghi  nutrono  complesse  e  drammatiche   fiabe,  mentre  altre   trovano  una  soluzione
rigeneratrice nelle fiamme (Caprettini et al. 1998: 188-190). 
24  Un  magismo,  un   immaginario  quello  del   fuoco  che  è  giunto  sino  a  noi,  alle  nostre
culture popolari che ancora hanno un rapporto più cogente e funzionale con i saperi
dell’oralità. Un articolato patrimonio d’impianto orale ha nutrito una vasta letteratura







cultura  delle  colline  di  Langa  quando,  ne  La  luna  e  i  falò, coinvolge   l’amico  Pinolo
Scaglione, Nuto, per riconoscere e testimoniare la rilevanza magica del fuoco:
Stavolta  stette  zitto,  sporgendo   le   labbra,  e  soltanto  quando  gli  raccontai  della
storia dei falò nelle stoppie, alzò la testa. – Fanno bene sicuro, – saltò. – Svegliano la
terra.










orientali,   la   maschera   del   vecchio   del   corteo   carnevalesco   con   uno   scaldaletto
tradizionale, alimentato da un fuoco di pelli puzzolenti, aggredisce, ponendolo tra le
gambe,  le  donne  che  assistono  alla  festa e  che  partecipano  al gioco  di fecondità  e  di
esplicito invito sessuale, generando un simbolico, atteso confronto/scontro di erotica
inversione carnevalesca.
28  La   tradizione  culturale  del   fuoco  vive  anche  nelle   formularità,  nelle  proverbialità.
Euclide  Milano  riporta  un  predittivo  proverbio  raccolto  nelle  campagne  cuneesi:  «A
Natale ‘l solet, a Pasqua l’ tissonet – a Natal i gieug a Pasqua i feug; a Natale il sole a Pasqua il
fuoco,  a  Natale  i  giochi  a  Pasqua  i  fuochi,  con  il  medesimo  significato.  Sole  a  Natale
caldo a Pasqua, stagione agraria difficile» (Milano 2011: 72). Nel Biellese la fiamma che
avvampa   è   temuta   come   la  morte   improvvisa:   «Santa   Barbara   e   San   Simone   ci
proteggano  dal  fuoco  e  dalla  fiamma  e  dalla  morte   improvvisa»  (Sella  1970:  166).  Il
termine   fuoco   genera   espressioni   e   locuzioni,   formularità   linguisticamente   e
semanticamente vaste e profondamente metonimiche, dimostrando attraverso questa
ricchezza lessicale la sua rilevanza segnica nel sistema linguistico.
29  Nella   tradizione   contadina   europea   vi   era   poi   la   pratica   dell’interessante   rituale
definito   il   fuoco  della  miseria  di  cui  riferisce   James  Frazer   (1973:  983-987).  Quando
malattie,   pestilenze,   calamità   colpivano   un   territorio,   una   comunità,   quando
soprattutto erano gli animali della cascina ad essere in pericolo di vita, la tradizione
imponeva  di  spegnere  tutti  i  fuochi  e  accenderne  uno  collettivo  seguendo  specifiche














primo  Novecento   andavano   a   curare   le   viti  malate   e   passando   dall’una   all’altra
saltavano   tra   i   falò   che  dovevano  purificare   le  persone   che   andavano   a   lavorare
(Grimaldi   2009;   2012:   177).   Il   falò   doveva   essere   fatto   con   i   sarmenti   dell’anno
precedente:  doveva  essere  attizzato  con   lo  sfregamento  delle  pietre  del  fulmine  che
ogni  famiglia  custodiva  come  patrimonio  di  origine  celeste,  utili per  combattere  gli
imprevedibili e drammatici furori del cielo. I contadini, nel saltare  attraverso il falò,
pronunciavano   formule   dialettali   invocanti   santi   protettori   particolari.   Un   fuoco
ritualmente  elaborato  che  sembra  indicare  stimolanti  indizi  rituali  nel  verso  del  più
complesso cerimoniale che governava l’eterno ritorno delle origini del fuoco. 
   
31  4. Preziose   fonti  documentarie  quali   gli   oggetti   che   si   trovano  nei  diffusi  musei
etnografici che costellano in modo organico tutto il territorio nazionale, la pittura che
nel  trascorrere  dei  secoli  dimostra  una  sempre  più  avvertita  tensione  nell’illustrare,
‘fotografare’ la vita in cucina, là dove il fuoco non solo è la fonte di luce della scena




a   forme  di  addomesticazione  ancora   tradizionali,  abbiamo  preso   in  considerazione
l’autorevole   lavoro  di   ricerca  di  Paul  Scheuermeier   (Scheuermeier  1980;  Canobbio,
Telmon 2008; Grimaldi 2008: 345-361).
33  La cucina della tradizione documentata è lo spazio vitale, umano, femminile, dominato
dal   cibo   e   dal   mangiare,   dove   il   fuoco   brucia   in   continuazione,   selvaggio,   non
completamente addomesticato. Tutto questo è ancora osservabile nelle campagne che
trascorrono   nella   prima   parte   del   secolo   passato.   La   cucina   contadina   d’inizio
Novecento è magistralmente documentata e raccontata da Scheuermeier. Nel corso di
un’approfondita  ricerca  condotta  in  Italia  che  trascorre  nel  decennio  tra  il  venti  e  il
trenta  del  Novecento,   lo  studioso  svizzero  nel  costruire   l’atlante  dei  dialetti   italiani
fornisce  un  quadro  puntuale  e  sistematico  della  cultura  materiale  delle  campagne,
dedicando   particolare   attenzione   alla   cucina   contadina   e   agli   utensili.   Descrive
analiticamente   i  diversi   recipienti   e   le   stoviglie   che   compongono   la   cucina   e,   in
particolare,  il  focolare  e  le  stufe  per  il  riscaldamento  e  l’illuminazione  che  prima  lo
integrano e poi lo sostituiscono.
34  In   cucina,   il   solo   luogo   caldo   insieme   alla   stalla,   la   donna   interpreta   il   teatro
riproduttivo  della  famiglia,  preparando,  cucinando,  cuocendo   i  prodotti  forniti  dalla
filiera  corta  della  cascina.  Il  crudo  si  fa  cotto  in  un  accorto  quanto  difficile  gioco  di
fiamme  che  si   liberano   libere  verso   l’alto,  nel   focolare  che  unisce   la  casa  al  cielo,
l’aldiquà con l’aldilà (Camporesi 1989). Da questa apertura celeste Gesù Bambino, san
Nicola e la Befana portano i doni natalizi ai bambini, così come possono infiltrarsi le
streghe,   le   maschere   e   gli   esseri   fantastici   che   popolano   le   superstiziose   notti
contadine. 
35  La  documentazione   fotografica   che   il   ricercatore   consegna  alla   storia  permette  di
cogliere uno snodo evolutivo importante legato al fuoco. Stufe semplici, via via sempre
più moderne, sostituiscono il focolare e intrappolano e addomesticano la fiamma per




complessa.  Se   le   cose   stanno   così,   è   a  partire  da  questo   importante  momento  di
controllo del fuoco in cucina che la gastronomia contadina si arricchisce di saperi altri,
di egemoniche conoscenze che le donne contadine hanno appreso al servizio dei nobili
e  dei  borghesi,  registrando  una  rilevante   trasformazione  della  cultura  del  cibo:  un
sapere alto che si fa subalterna autonomia.
36  I  piatti semplici  che   si  ottengono  appendendo   il  paiolo  alla  catena  del   focolare   si
diversificano,   si  valorizzano  nella   forma   e  nel  gusto.   Il   cotto   che   rappresenta  un
fondamentale   momento   del   percorso   evolutivo   dell’umanità   a   partire   dal   crudo,
conosce   in   questo   tempo   non   lontano   dal   presente,   una   nuova,   rilevante
trasformazione,   un   salto   di   gastronomica   qualità,   nel   momento   in   cui   la   stufa
addomestica, controlla e diversifica la fiamma permettendo una più elaborata cottura
del cibo. Con questa innovazione si chiudono anche i liberi varchi del fuoco tra la terra
e   il   cielo   contribuendo   ad   esaurire   l’inquietante   quanto   fertile   orizzonte
dell’immaginario  notturno  contadino.   In  estrema   sintesi,   la  ricerca  di  Scheurmeier
condotta  all’inizio  del  Novecento,   fotografa  un  momento  di  grande  e   fondamentale
transizione nel processo di addomesticamento del fuoco in cascina. 
37  La  preziosa  documentazione  fotografica  analizzata  ci  consegna,   infatti,  uno  sguardo
spazio-temporale   della   cucina   contadina   di   estremo   interesse   etnografico   e
antropologico.  Gli  oggetti  enumerati  raccontano  di  un  particolare  momento  di  forte
transizione dei saperi orali e gestuali connessi alle forme e alle pratiche della cucina.
L’antico   focolare   contadino,   luogo  dove   si   coltivava   il   fuoco   vivo   in  un   continuo
confronto/scontro con le libere e selvagge fiamme che originavano il cotto e il tepore
domestico, affronta, nel periodo studiato dal ricercatore svizzero, un nodale processo di
transizione   dell’uso   del   fuoco.   La   cucina   della   tradizione,   accanto   al   focolare,   si
arricchisce  di  specifici   fornelli,  pùtagè,   in  cui   la  donna  mette   la  brace  prodotta  dal
focolare aperto, un mezzo di cottura già in uso nelle cucine dei nobili e dei borghesi. Un
semplice,   utilissimo   oggetto   in   muratura   che   permette   però,   nel   contempo,   di
controllare   e   organizzare   più   cotture   di   cibi   e   quindi   avviare   il   processo   di
rinnovamento della gastronomia contadina che sino ad allora possedeva un repertorio
culinario limitato dalla poco adattabile struttura del focolare. Il mutamento viene nel
contempo   integrato  dalla   stufa   in  ghisa.  Scheuermeier   rappresenta  molto  bene   la
sincronia degli eventi che hanno trasformato la cucina contadina, imbrigliando il fuoco
e  dando  vita  ad  una  gastronomia  che  attinge  dalla  nobiltà  per  accreditarsi   in  breve





abbiamo  visto  aveva  solo  poco  prima  subito  un  forte  processo  di  addomesticamento,
registra  altri   forti  mutamenti:  nei   lustri  che  seguono   il  secondo  dopoguerra  con   la








39  5. Con   l’abbandono  del   fuoco  vivo   la  cucina  della  modernità  e  della  postmodernità
diventa un luogo  artificiale, sterilizzato, statico, quasi privo, svuotato  dell’intervento
umano e della presenza del cibo, apparentemente non pensato per cucinare. La donna
che  ha  sempre  governato  con  autorevolezza  e  affettività  questo  teatro  della  vita,  ha






40  Il  fuoco  vivo  che  alimentava la  cucina  e  che  ha  sempre  opposto  resistenza  ad  essere
domato   dall’uomo   sta  per   essere  definitivamente   vinto.  Prima  umiliato  nella   sua
energetica imprevedibilità che  ne definiva il tratto  più specifico, poi definitivamente
spento. Oggi le cucine della ristorazione collettiva, degli alberghi e dei ristoranti più o








41  L’analisi   condotta  per  verificare   l’ipotesi   che   il   fuoco  vivo   si   stia  definitivamente
spegnendo  e  con  questo  atto   l’uomo  si  appresti  ad  affrontare   il   lutto  strutturale  e
affettivo   di   un’improvvisa,   interrotta   memoria   di   uno   dei   fondamentali   tornanti
evolutivi, appare sostenibile. Ovviamente tale congettura non va interpretata come un
tentativo  passatista  di   leggere   la   tradizione  e   le   innovazioni  con   il   torcicollo  della
nostalgia   perché   è   evidente   che   l’addomesticamento   quotidiano   del   fuoco   vivo   è
sempre stato all’origine di un mai sopito e allertato conflitto tra l’uomo e la materia, tra
natura  e  cultura.  Se  tutto  questo  accade  presso   il  focolare  domestico,   il  conflitto  si
avverte vieppiù nelle grandi cucine dei ristoranti, degli alberghi e delle mense. Qui il
fuoco vivo rendeva l’aria irrespirabile in cucina e il caldo che i fornelli sprigionavano
con   aggressività   e   violenza,   giungeva   a  minare   drammaticamente   la   salute   delle
persone alle fiamme.
42  Se questa è la traiettoria che sembra definire il futuro del fuoco in cucina è pur vero
che  dobbiamo  attenderci  forme  e  pratiche  di  resistenza:  azioni,  comportamenti  che
dicono di un uomo che va alla ricerca del fuoco come elemento di un paesaggio della
memoria e degli affetti troppo presto e radicalmente cancellati. Le grigliate collettive
sembrano crescere in sintonia con il percepire di questa sempre più avvertita assenza
del  fuoco  vivo.  Estetici  camini  ritornano  a  riscaldare   la  parte  della  casa  riservata  al
riposo   e  alla   riflessione.  Camini   elettronici   ‘bruciano’   tutto   il  giorno  nell’illusione
virtuale di vivere immaterialmente il fuoco vivo. 
43  Da alcuni anni all’Università degli Studi di Scienze Gastronomiche di Pollenzo vengono













sembrano   essere   parte   costitutiva   del   piatto.  Alice Waters,   autorevole   figura
internazionale di Slow Food, ricostruendo la sua autobiografia nell’ambito della ricerca
svolta   a   Pollenzo   ha   espresso   tutta   la   sua   passione   culinaria   per   il   fuoco   vivo,
sostenendo  che  un  piatto  creato  per  trasmettere  amore  non  può  che  essere  cotto  al
calore della tradizione.
44  In  conclusione,  come  appare  evidente  da  ciò  che  sta  accadendo   in  cucina  e  oltre   la
cucina, il mutamento in corso non trascorrerà innocentemente ma si dovranno fare i
conti culturali ancora una volta con la crisi dei più profondi tratti affettivi e identitari
che  le  grandi  trasformazioni  si  portano  appresso  ed  esaltano.  Come  abbiamo  potuto
osservare nel corso di alcuni decenni di ricerca di terreno, la tradizione, le pratiche e le
forme del passato, ritornano vieppiù a rappresentarsi quali risorse indispensabili per
l’uomo  della  postmodernità  (Bravo  1984).  L’individuo  che  quotidianamente  trascorre




45  Questa  sempre  più  approfondita  ricerca  è  volta  a  recuperare  la  memoria  del  passato






46  Il   prometeico   fuoco   che   sta   abbandonando   il  nostro   infermo   orizzonte   cognitivo
diventa   dunque   un   problema   non   facilmente   superabile.   Oggi   si   parla   molto   di
narrazione  e  nella   ricerca  dei  patrimoni  di  valorialità   che   il   cibo  può  dispensare,
l’immaginario  diventa  un  progetto   importante  per  definire  un  nuovo  cotto, il  post-
cotto   che   sappia   essere   evolutivo   come   lo   è   stato  quello  delle   origini. In  questa
traiettoria di originalità il fuoco vivo che ossimoricamente dà vita ad una cucina che si
affretta lentamente, continua ad avere una funzione fondamentale: attorno al focolare




ore  a  guardare   le  scintille.  Scopro  mille  cose   in  quelle  stelle  che  sfavillano  sotto   la
cappa nera. Anche quelle stelle sono mondi” (Hugo, 2013: 449).
47  Un problema, quello del fuoco che si spegne e del suo lutto culturale e sociale con cui
dovremo  confrontarci  per  capire  come  riusciremo  a  vincere   il  buio  affettivo  che  ci












nei  quartieri  popolari  delle  più  grandi  città  del  Meridione,   sogliono   lasciare,   tutta
notte, la tavola apparecchiata con cibi e bevande (Pitrè 1881: 393 ss.; Lombardi Satriani,











o  più  recente  origine2,  ove  si  assiste  a  simili  scambi  di  doni   fra  vivi  e  morti  –  ora
presenti sulla scena rituale come presenze invisibili ora resi concretamente manifesti
da specifici soggetti (Buttitta I. E., Algozino 2006; Buttitta I. E. 2013; Lévi-Strauss 2004;
Lombardi  Satriani,  Meligrana  1989;  Mannia  2015)  –,  tra  soprasuolo  e  sottosuolo,  fra
immanenza  e  trascendenza  (Lanternari  1976;  Propp  1978;  Cavalcanti  1995;  Ginzburg
1998).  Tra  queste  vale  ricordare,   in  ragione  della   lunga  durata  della   loro  struttura
performativa, certe forme di questua (Clemente 1982, 1983), specialmente ma non solo
infantili,  caratterizzate  da  offerte  alimentari  e  dalla  recitazione  di  formule  augurali
che,  attestate   sin  dal  mondo  antico,  possono   tutt’oggi  osservarsi   in  alcune  regioni
italiane: ricorderò qui, per averle direttamente indagate, quelle di su mortu mortu e sas

















2013;   Fournier   2013;   Giancristofaro   2017).   Se,   infatti,   diffusamente   presenti   e
saldamente  radicati  appaiono  nell’Isola  comportamenti  devozionali  e  simboli  rituali
estranei   alla   liturgia   ufficiale   di   accertata   lunghissima   tradizione   quali   l’uso







ora  sotterranee  ora  esplicite,  rielaborazioni   in  chiave   identitaria,  storico-memoriale,
politica,   turistico-patrimoniale,   processi   nei   quali   sempre   più   spesso   appaiono
direttamente implicati gli stessi etnoantropologi (Bravo 2001: in part. 149-199; Bonato
2006; Palumbo 2003, 2009; «AM» 2011; Bortolotto 2013; «AM» 2015-2016; Spineto 2015:
in   part.:   3-44;   Bonetti,   Simonicca   2016).  Ancor   prima,   tuttavia,   a   consentire   che
trasformati e investiti di nuovi sensi, simboli e comportamenti di precedenza arcaica si
presentino   tutt’oggi  a  rinnovare   la  memoria  di  una  società  vissuta  per  millenni  di





grazie  al   fatto  che,  come  osserva  Eliade,  è  potuto  accadere  che   i  contadini  europei
elaborassero una «comprensione e valorizzazione specifiche del messaggio cristiano»,
un «nuovo tipo di creazione religiosa» – meritevole di essere preso in considerazione al
momento   di   stilare   una   «storia   “totale”   della   cristianità»   –   definibile   come
“cristianesimo cosmico” (Eliade 1997: 144). Entro tale quadro la vicenda cristologica di













52  3. Chi  voglia,  pertanto,  dare  ragione  delle  attuali  espressioni  materiali  e  immateriali
della   “religiosità  popolare”5  e,   in  particolar  modo,  del   simbolismo   rituale   che  ne
sostanzia   le  attività  performative,  quale   l’onnipresente  simbolismo  alimentare,  deve
confrontarsi, senza riserve, con questioni relative alla loro genesi storica e ideologica e












all’avvicendarsi  dei   lavori  dei  campi  e  delle  preoccupazioni  degli  uomini.  Questi
lavori,  che   si   ripetono  da  un  anno  all’altro,  eseguiti   secondo   regole   stabilite  e
modalità prescritte, dovevano essere benedetti e protetti dai geni tutelari; la loro
riuscita forniva l’occasione di ringraziare gli dèi e di manifestare la propria gioia.
Non  è  dunque  possibile   separare   l’eterno   ritorno  dei   lavori  e  delle   feste  dalla




sotto   la   tutela  della   trascendenza   (cfr.  Giallombardo  2006;  Buttitta   I.  E.  2013).  Una
trascendenza che, nonostante la narrazione cristiana che si appalesa negli attori rituali,
la  Sacra  Famiglia,   si   rivela,   senza  bisogno  di   ricorrere  a   raffinate  analisi  e  ardite






aspetti   di   una   sola   religione,   espressione   delle   speranze   e   delle   ansie   della
comunità. [...]  La  comunità  non  era  composta  soltanto  dai  vivi,  ma  anche  dagli
antenati.   [...]  Gli  antenati,  custodi  della   fonte  della  vita,  erano   la   riserva  della
potenza   vitale,   la   sorgente   donde   fluivano   tutte   le   forze   del   vigore,   del
sostentamento e della prosperità, non soltanto anime dipartite [...]. Qualunque cosa
avvenisse, in bene o in male, in ultima analisi dipendeva da loro. Lo spuntare del
grano,  la  fecondità  delle  mandrie,  la  virilità  dell’uomo,  il  successo  nella  caccia  o
nella guerra erano tutte manifestazioni del loro potere e della loro approvazione
(1997: 113).
54  È   necessario   insistere   sul   tema   transculturale   della   circolazione   dei   “defunti”   in






in   qualche  misura   a   tutte   le   feste.  Vi   partecipano   particolarmente   in   taluni
momenti precisi. Uno di questi momenti sembra sia l’inizio dell’inverno; […]. Ma i
morti   sono   associati   soprattutto   alle   feste  di   fine   inverno:   in  queste   feste,   le
concordanze  sono  molto  nette.   In  Attica,  è  alle  Antesterie  che  si  accolgono  e  si
congedano i morti (Gernet 1983: 28).
55  Entità  ambigue,  esigenti,  temibili  dispensatori  di  fertilità  e  ricchezze,  pericolose  ma









relancer  sans  cesse  la  circulation  entre  l’espace  souterrain  (hypochthonion)  et  la
surface de la terre (epichthonion). Les travaux agricoles sont éxecutés, mais ils ne
sont  pas  pensés.  Leur  efficacité  est  conditionnelle.   Il  ne  viendrait  à   l’esprit  de
personne  que   l’action  humaine  ait  par  elle-même   le  pouvoir  de   faire  surgir   les
nourritures  du  sol:   la  nourriture  en  surgira  parce  que   l’on  aura  su  solliciter   les
puissances   dispensatrices   des   biens.   […]   En   fait,   tout   dépend   des   puissances
surnaturelles, l’action humaine est purement médiatrice (Daraki 1985: 59).
56  Nei momenti critici si deve entrare in relazione con coloro che «assicurano la vita e la
riproduzione   dei   frutti   della   terra»   offrendo   loro,   in   un   quadro   di   generosità
“obbligatorie” e “necessarie”, in primo luogo offerte vegetali, i prodotti della terra: i
“doni” che i morti stessi, attraverso la terra, hanno recato in dono ai vivi. In questo




57  Che  riti  commemorativi  e  gratulatori  rivolti  ai  defunti  si  osservino  quale  elemento
costante delle feste e dei riti agrari è, per esempio, un’idea ampiamente sviluppata da
Eliade  e  che  pure  si  ritrova   in  Propp  allorché  scrive  che  «la  commemorazione  dei
defunti,   fatta   in  diverse   forme,  è  uno  degli  elementi  costanti  delle   feste  agrarie»,
rilevando   così   la   connessione   che   «nella   mentalità   delle   popolazioni   contadine
generalmente  si stabilisce   fra  “vita  sotto   terra”  dei  defunti  e   la   loro  possibilità  di
influenzare i prodotti della terra, di provocare un buono o un cattivo raccolto» (Propp




che  siano   i  poveri,  spesso  bambini  poveri,  a  essere   invitati  presso   le  “tavole”  e  gli
“altari” a consumare un pasto di altissimo significato simbolico la cui connessione con





nuovo raccolto  è  di  là  da  venire6.  Si  deve  dunque  garantire  un  raccolto  abbondante.
Celebrare l’abbondanza, prefigurare messi cariche nel consumo di cibi e di pani è allora
d’obbligo. Ecco le necessarie offerte alimentari ai poveri, ai bambini, ai derelitti, figure




59  4. Ha  osservato  Daraki,  a  proposito  dei  riti  antesterici,  che  «la  commensalité  entre









cette  commensalité   intègre   les  petits  Athéniens  à   la  cité,  c’est  une  cité  dont   la
“majorité” n’est pas de ce monde (Daraki 1985: 86). 
60  Antonino Buttitta, in un denso saggio del 1995 a premessa di Babbo Natale giustiziato di
Lévi-Strauss,  ha  poi  definitivamente  confermato  che  in  determinati  contesti  rituali  i
bambini   sono   chiamati   a   rappresentare   i   defunti.   È   naturale,   scrive   Buttitta
riprendendo le osservazioni di Lévi-Strauss,
che a rappresentare i morti in una società di vivi siano “coloro che, per una ragione
o   l’altra,  sono  solo  parzialmente   incorporati  al  gruppo”,  dunque  partecipi  della
alterità  distintiva  del  dualismo  tra  morti  e  vivi.  Non  c’è  dunque  da  stupirsi,  egli
osserva, che a beneficiare della festa siano soprattutto i bambini e insieme a loro gli
stranieri e gli schiavi.
61  Una  pratica   rituale   tuttora  osservabile   in  diversi   contesti   festivi  è  quella  di   fari  i
virgineddi, cioè offrire un pasto codificato a un gruppo di bambine o bambini. Così, per
esempio,  accade  a  Palagonia  per  Santa  Febbronia,  a  Caltabellotta  per  Santa  Lucia,  a
Salemi   per   San   Francesco   di Paola,   a   Calamonaci   per   San   Vincenzo   Ferrer.   In
quest’ultimo   caso   le   donne   «possono   preparare,   in   qualunque  martedì   dell’anno,
saporite  e  abbondanti  minestre  caratterizzate  da  un  miscuglio  di  ortaggi  coltivati  e
spontanei (fave verdi e secche, cavoli e cavolfiori, finocchietti selvatici), di pasta mista a
riso. La varietà e coesistenza di alimenti – fra il pre-agrario e l’agrario – suggeriscono
chiaramente   il   senso   simbolico   dei   semi   (il   riso,   le   fave)   e   dei   vegetali   che   la




62  I   virgineddi,  in   centri   madoniti   come   Alimena,   Isnello,   Gangi,   Petralia   Soprana,
Caltavuturo,  sono  bambini  e  bambine,  sempre  in  numero  dispari,  invitati  alla  mensa
votiva di San Giuseppe (Sottile, Genchi 2011: 270 sgg.; Giacomarra 2012). Tra i diversi
elementi  di   interesse  segnaliamo  che   il  piatto   introduttivo  è  costituito  da  riso  o  da









momento  di  crisi  cosmica,  quello  autunnale  delle  Pyanepsia  (Spineto  2005:  106).  Per
Daraki è appunto tutta la città che partecipa a un banchetto «ou les vivants et les morts
goûteront aux même “marmites”» (1985: 86) e per Burkert «in questo giorno il piatto
viene  mangiato  da  tutti,  esclusi  i  sacerdoti»  (1981:  173).  Per  Nilsson  il  rito  andrebbe
messo   in  relazione  ai  Parentalia  romani  e  all’Hamaspathmaedaya  persiano,  anch’esse






connesse   più   o   meno   esplicitamente   ai   morti:   dalla   cuccìa  consumata   per   la
Commemorazione dei Defunti alla minestra di San Giuseppe, essi detengono in comune
una  ben  definita  qualità:   sono   tutti   semi.   In  quanto   tali  partecipano  di  un  unico
apparentemente ambiguo simbolismo vitalistico-ctonio. Sono cioè vita in potenza, una






1976:  365).  Senza  i  morti  dunque,  senza  il  loro  potere  di  far  generare,  non  potrebbe
esserci vita umana, animale e vegetale.
63  Questa intima relazione tra bambini e defunti, l’evidenza che «alla mensa dedicata al





di  alimenti  e  denaro  svolta  dalle  donne  delle  famiglie  che  hanno  contratto  l’obbligo





i  cibi  che  verranno   loro  offerti  e  porteranno   il  resto  con  sé  al  termine  del  rito.  Da
segnalare che il rito, tuttora vigente e vitale, viene pure celebrato nel limitrofo borgo di
San  Giovanni  Gemini,  dove,  a  differenza  di  Cammarata  che  vede  allestite   le   tavole
presso   le  case  private,  viene  preparata  un’unica   tavola  nella  piazza  principale  del
paese10.
65  A  Troina,  centro  nebroideo,  peraltro  noto  per  essere   teatro  di  una  vera  e  propria
dafneforia in occasione della festa del patrono Silvestro, fino a pochi anni addietro, il
debito votivo (a prummisioni) assunto con il Santo si assolveva invitando i vicchjunedda,
lett. “piccoli vecchi”. Con fari i vicchjunedda si intendeva l’organizzazione di una mensa
a   favore  di  un  numero  rigorosamente  dispari  di  bambini,  che  andava  da  9  a  19   in

























bambini  recitavano  una  preghiera  menzionando  il  nome  del  defunto  con  lo  scopo  di
arrifriscàricci l’armuzza (lett. rinfrescargli l’anima), ossia recargli sollievo. Significativo il
fatto,   nota   Castiglione,   che   «questa   pratica   rituale   venga   spesso   rievocata   dagli
informatori   proprio   contestualmente   ai   vicchjunedda  per   segnalarne   affinità   e
divergenze» (2016: 176).
69  La  dimensione  ctonio-funeraria  delle  cerimonie  dedicate  a  San  Giuseppe  si  rivela   in
modo evidente, seppur secondo toni e modalità differenti, in quei contesti dove il pasto
della  Sacra  Famiglia  assume  esplicitamente  il  valore  di  pasto  funebre.  Esiste,  infatti,
una tradizione devozionale relativa alla “morte di San Giuseppe”, che conosce anche
esiti  figurativi,  fondata  su  un  passaggio  (copp.  12-32)  di  un  apocrifo  del  IV-V  secolo,
Storia di Giuseppe falegname. Così ad Alimena, dove il rito della tavola, cui partecipano
peraltro i virgineddi, rappresenta u cùnzulu (il banchetto funerario) alla Madonna per la
morte  dello  sposo,  così  a  Leonforte  dove  «L’ara  votiva  o  artaru,   […]  simboleggia  u
cuonzulu da Bedda Matri, ovvero il pranzo che gli stessi apostoli e i congiunti avrebbero
ammannito   alla  Vergine  Maria   in   occasione   della   dipartita   del  marito  Giuseppe»
(Algozino 2006: 34); e dove, in occasione del “pasto funebre” giuseppino, veniva cantato
il Transitu di lu Patriarca San Giuseppe: “[…] / Morti, stu tuortu nu’ mm’avievi a ffari, / viniri,
trasiri ’nti la casa mia / ca lu me’ spusu ti vinisti a pigghiari/ ca a lluocu d’iddu ti pigghiavi a
mmia. / Ora veni la piatusa compagnia / e a mulimentu (sepolcro) si l’anu purtatu. / Sulidda
arresta  e  scunfurtata  Maria, /   imuci  tutti  a  illa  a  cunfurtari, /   e  nun cianciti,  no,  Vergini





dei  viventi   sotto   forma  di  grazia.  Nella   funzione  attuale  del  banchetto,  quello
appunto  che  si  esplica  nella  catena  delle  alleanze,  trova  allora  ragion  d’essere  la
permanenza  di  un   livello  arcaico  della  rappresentazione  del  pranzo   in  quanto  è
proprio nel momento critico della morte che la comunità mette in atto meccanismi
di difesa individuale e di se stessa. E cosa meglio del cibo può garantire la continuità
della   vita,   cibo   che   per   il   suo   simbolismo   ormai   inconsapevole   media   la
fondamentale contraddizione vita-morte? (Giallombardo 2006: 122-123). 
70  Anche a Niscemi il banchetto – la cena – è 
considerato  un  cùnsulu offerto  alla  Madonna  per  la  morte  di  Giuseppe  (Marsiano
1988:  236).  L’evento   luttuoso   si  colloca  appunto   la  notte  del  18  marzo.  Essa   si
trascorre   secondo   le  modalità   formalizzate   in  codici  più  arcaici  per  una  veglia
funebre. Si prega, ma si intrecciano anche “lieti e divertenti racconti fra comari e
compari”  mentre  il  pubblico  ammira  i  sontuosi  altari  e  in  una  casa  accanto  si  fa




presente nella sittina ri san Giuseppi detta anche i setti nuveri ri san Giuseppi o i setti
ruluri ri san Giuseppi (recentemente ribattezzata “le sette lodi di San Giuseppe”). La
novena si esegue dal 12 al 18 marzo. Gli altari, ancora chiusi al pubblico, vengono
aperti   per   un   breve   intervallo   pomeridiano   in   cui   si   sospendono   i   lavori,   e
diventano  luoghi  di  preghiera  e  di  canti.  Questi  sono  eseguiti  da  un  cantore  con
l’accompagnamento di una pianola. La sesta e la settima parte della nuvera (novena)
trattano la morte e il testamento del Santo: ancora oggi i testimoni più anziani la






Giordano  2016).  Ad  Assoro  e  Leonforte  canti  polivocali  caratteristici  della  Settimana




72  Durante   l’esecuzione  dei   lamenti  tutti  stanno   in  silenzio,   in  piedi,  qualcuno  seduto;
alcune donne giovani e anziane, più commosse, piangono». Al termine, ai cantori sono
offerti cibi e bevande. Sia al momento in cui si palesano sia al momento di allontanarsi
per  raggiungere  un  nuovo  altare  essi  porgono   i   loro  auguri  alla   famiglia  offerente.
Fatto, quest’ultimo, di particolare rilievo poiché denunzia la permanenza, nonostante
«l’adeguamento  delle   feste  di  San  Giuseppe   ai   codici   cristiano   cattolici,  del  nesso
arcaico fra le figure delle “alterità” che giungono periodicamente e il benessere degli
uomini  e  delle   loro  pertinenze,  dunque  con   il   rinnovamento   stagionale  e  cosmico
(Giallombardo 2006: 47). 










non  diversamente  da  altri  luoghi,  rimandano  al  mondo  misterioso  della  morte  e
della rinascita annuale (Giallombardo 2006: 47). 
75  Su   tale  piano  assumono  particolare  rilievo   i  pani  spiraliformi,   i  cudduri,  presenti  a
Mirabella così come in altre circostanze rituali proprio in ordine alla loro relazione con
il  mondo  ctonio.  Il  loro  taglio  in  due  parti  segna  l’inizio  del  pasto  rituale  (Perricone
2005: 18; Giallombardo 2006: 47-48), introducendo il banchetto che vedrà uniti defunti e
viventi; condividendo così idealmente il cibo con i propri avi per propiziarne il proprio













quella  religione  del  pane  (Cusumano  1992)  che  ha  costituito  l’orizzonte  simbolico  di
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testimonianza  di  Andrea  Dara,   tratta  dalle  sue  memorie  manoscritte  di  metà  Ottocento:  «La
Settimana detta dai Latini di Passione da noi è addimandata di Lazzaro Java e Gliàzërit perché la




croce,  e  recandosi  attorno  per   le  strade  cantano   in  versi  albanesi,  con  una  musica   flebile,  e
patetica dietro alle porte delle persone più distinte, il portento della resurrezione di Lazzaro, e ne
ricevono in premio per lo più ova, cacio, e qualche fetta di lardo che conservano per la prossima
Pasqua conchiudendo l’antica canzone: o ju na jipni ljarth e vë / O na ju stia derënë në dhē “O ci date
lardo  e  ova  /  O  vi  buttiamo   la  porta  a  terra”.  […]  Oltre  al  coro  principale  rivestito  dal  sacro
carattere,  altri  se  ne  formano  alla  ventura,  d’adulti,  o  di  fanciulli,  che  spigolano  ove  gli  altri




coro  con  musica  semplice  e  patetica  una  canzone  che  contiene  il  racconto  del  miracolo  della
resurrezione  di  Lazzaro   […].  Finito   il  canto   i  cantanti  domandano  un  complimento;  esce   la
padrona di casa, e dà ad essi uova, ed anche qualche pezzo di lardo, o di cacio. Finito poi il giro,




“popolari”   italiane (2009:   101).   Credenze,   prassi,   simboli   rituali   di   presunta   o   accertata
precedenza “precristiana”, comunque estranei alla liturgia ufficiale e derivanti «dalle molteplici
forme  di  educazione   religiosa   impartite  dalla  Chiesa  nelle  varie  epoche  e  con  orientamenti
pastorali  non  sempre  univoci»  (Favaro  1985:  45),  per  esempio  attraverso   le  missioni  popolari
(Rienzo 1980; Novi Chavarria 1982; Châtellier 1993), testimoniati dalle pagine di tanti narratori
(Cocchiara 1959; Crocioni 1970; Buttitta E. 2005) e demoantropologi otto-novecenteschi, non sono
invero  definitivamente  consegnati  al  passato,  né   si  presentano   rari  e   isolati.  Sono   tutt’oggi
numerosi   i   luoghi,   non   solo   del   Meridione   italiano,   dove,   nonostante   le   trasformazioni
economiche   e   sociali   intervenute  dal   Secondo  dopoguerra   che  hanno  portato   al  definitivo
tramonto della “civiltà contadina”, tra “cancellature” e “riscritture” – funzionali e semantiche
prima che morfologiche – «si perpetuano ancora modalità devozionali che conservano le tracce





«manifestazioni  della  pietà  popolare  che  indicano  il  persistere  […]  di  comportamenti  religiosi
propri  di  mondi  arcaici,   in  cui   la  ricerca  di  protezione,  di  rassicurazione  da  ogni   forma  di
negatività   è   delegata   alle   potenze   ultramondane   secondo   rituali   imperativi,   purificatori   e
penitenziali che implicano una stretta continuità e interpenetrazione tra le categorie del magico
e   del   religioso»   (2006:   149).   E   si   perpetuano   pure   forme   rituali   che   lasciano   trasparire,
dall’esposizione   del   loro   complesso   simbolismo   rituale,   quella   antichissima   religio  tellurica,












Magno  relative  alle  modalità  di  svolgimento  dell’azione  religiosa  in  Sardegna  e  in  Inghilterra,
conclude: «Data la evidente forza delle resistenze, e data la necessità di accomodamenti («duris
mentibus simul omnia abscindere impossibile esse non dubium est»), non fa meraviglia che a dispetto di
centinaia  di  divieti  e  di  condanne  delle  consuetudines  non laudabiles  pronunciati  da  Concilii  o
Sinodi  ecclesiastici   in  duemila  anni,   la  religiosità  "popolare"   (né  quella  soltanto)  sia  ancora







in  un  contesto  pluralista  dove  il  sistema  di  credenze  è  un  processo  continuo  di  adattamento»
(2014:  10).  Sull’ambiguità  e  la  variabilità  di concetti  quali  “religiosità”  e  “religione  popolare”,
anche  solo  in  riferimento  al  mondo  cristiano,  si  vedano:  Sobrero,  Squillacciotti  1978;  De  Rosa
1979a e 1979b; 1981)
6. “Prima Natali – Né friddu, né fami, Doppu Natali – Lu friddu e la fami” recita un proverbio calabrese






7.  I  destinatari  reali  e  simbolici  di  questo  cibo  sono  ancora  una  volta  i  morti,  simbolicamente




dalla   comunità,   infine   congedati   con   doni   alimentari»   (1990:   19).   Le   offerte   alimentari   ai
bambini/poveri/defunti,   la   condivisione   aurorale   del   cibo,   la   redistribuzione   simbolica   e,
soprattutto, lo spreco, auspicano e prefigurano la futura ricchezza ma attestano a un tempo la
vigente povertà anche attraverso l’esibizione di verdure di campo: unico cibo abbondante in un
periodo  di  penuria  alimentare.  Cfr.  Buttitta  1995  e  Id.  1996:  245-255.  Si  veda  anche:  Lombardi
Satriani, Meligrana 1989: 139. Sulla liminarità dei bambini, mi piace ricordare qui, quanto scrive
Furio Jesi: «Il bambino non è soltanto più vicino alla morte di quanto lo sia l’adulto, poiché è più
vicino  alla  nascita  e  dunque  al  limitare  della  non-esistenza.  Egli  è,  più  dell’adulto,  vicino  alla




8. Da  sottolineare  la  valenza  socializzante  del  rito.  La  preparazione  delle  tavole  e  degli  altari
richiede   coordinamento,   organizzazione   e   partecipazione   tra   familiari,   parenti   e   vicinato.






9. Significativo  il  fatto  che  la  festa  dei  Parentalia si  chiudesse  con  un  gioioso  banchetto  (“inter
hilaritatem”: Val. Max., 1 c.) che vedeva riunita tutta la parentela sotto l’auspicio dei manes. È nota




manes (che  proprio  nel  mese  di  febbraio  ritornano  tra   i  vivi)»  (Mamurius Veturius,  cit.,  p.  63).
Scrive  Dumézil:  «le  rire  […]  est  un  moyen,  très   largement  pratiqué  dans   le  monde  […],  pour
purifier  l’individu  et  la  société;  par  l’éclat  de  rire,  mauvaises  pensées  et  mauvaises  influences
sont   chassées,   le   cœur   se  décharge»   (1929:   205-206):   cfr.  Propp   1978,   in  part.  pp.   180   ss.
(«L’allegria  del  riso  è  l’allegria  della  vita»);  Id.,  1975:  43-81;  Bachtin  1979:  in  part.  pp.  100  ss.;
Carbone 2004.




Alcuni   li   chiamano   i   Pjeqëzit  (i   vecchiarelli)”   -,  mentre   i   turisti   calabresi   li  denominano   i
Vecchiariddi,  con  caratteristico  costume  tradizionale  (calzoni  aderenti  al  corpo  (tirq)  giubba  e
mantellina nera o rossa (pan), con parrucche bianche sul capo), fa una sfilata per la via principale
del paese tra gli applausi della folla. A costoro segue un’altra squadra di giovani, che indossano a
loro  volta   il  patrio  costume  militare   […].  Di  questa  squadra  alcuni  giovani  chiamati  “kalòr”
(cavalieri) con larghe spade appese al fianco, pari a torri inespugnabili, giganteggiano dall’alto di
ben bardati cavalli. Altri, pure foggiati militarmente e cinti delle loro armi, seguono a piedi la
cavalleria.  Questa  marziale  comitiva,  partita  in  ordine  dal  luogo di  raduno,  e  preceduta  da  un
alfiere a cavallo, colla bandiera spiegata al vento, fa il suo trionfale ingresso nella spaziosa piazza,
dedicata  a  Skanderbeg  di  cui  cantano  l’inno  di  vittoria.  Quella  parata  raffigurerebbe  l’entrata
trionfale   in  Kroja  dell’esercito   albanese;  dopo   la   schiacciante  vittoria   riportata   sui  Turchi»
(Giordano 1957: 11).
11.  Il divieto del consumo di prodotti di farine molite in certe date va interpretato come esito
dell’obbligo di mangiare i morti, di dimostrare l’assoluta interdipendenza e partecipazione con
essi cibandosi dei loro corpi.
AUTORI
IGNAZIO E. BUTTITTA
Università degli Studi di Palermo ignazio.buttitta[at]unipa.it
PIERCARLO GRIMALDI
Università degli Studi di Scienze Gastronomiche, Pollenzo-Bra p.grimaldi[at]unisg.it
Introduzione
Archivio antropologico mediterraneo, Anno XXI, n. 20 (1) | 2018
27
